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Tema privitoare la antropologie prezintd o intreagd complexitate, datd in
acest caz In mod deosebit de programul teologic vast si orizontul profund,
deschis de cei doi mari teologi: Wolfhart Pannenberg si Dumitru Staniloae. Din
aceastd complexitate am ales citeva aspecte dezbatute de ambii teologi. Inainte
de a le enumera trebuie sd fac o precizare: indemnul pentru orientarea spre opera
teologica a lui Pannenberg l-am primit de la Parintele Prof. Staniloae. Mai tarziu
m-am gandit insd ca teologia profund marturisitoare a Parintelui si Profesorului
nostru Staniloae are o dimensiune larg deschisa spre dialogul cu alti teologi. De
aceea, la titlul sugerat de dansul, Antropologia la W. Pannenberg, am adaugat
dupa un timp: si la D. Staniloae.

Aspectele ce le voi prezenta sunt urmatoarele: deschiderea omului catre lume
ca expresie a deschiderii lui catre Dumnezeu, coapartenenta intelegerii omului si
a lumii, deschiderea persoanei umane cétre istorie.

Deschiderea omului catre lume

Realitatea deschiderii omului catre lume se profileaza la Pannenberg ca o
tema centrala in fata variantelor filosofiei moderne, in care omul se descopera ca
o fiinta ontologic marginita, orientatd spre o depasire a realititii marginite.

In cadrul studiilor sale antropologice, Pannenberg critici acest punct de
vedere filosofic. Dupa intelegerea sa, deschiderea omului catre lume se exprima
mai ales in faptul ca el este capabil sa puna intrebari si traieste in procesul unei
interogari impinse inainte spre o deschidere tot mai mare!. De aceea, Pannenberg
pune accentul principal in interpretarea deschiderii omului céatre lume pe des-
chiderea catre Dumnezeu, caci pentru el Dumnezeu este fundamentul real ce
transcende tot ceea ce apartine lumii. Numai Dumnezeu reprezinta pentru nevoia
omului o realitate infinitd, intr-un vis-a-vis de dincolo: ,,Cuvantul Dumnezeu
poate fi folosit plin de sens numai atunci cand exprima o realitate vis-a-vis de

! Pannenberg, Die Frage nach Gott, in idem, Grundfragen systematischer Theologie
(GSTh), Bd. 1, Géttingen, 1967, p. 373.
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dependenta nelimitata a omului™?. Pentru Pannenberg, raspunsul definitiv la intre-
barea despre existenta omului este Dumnezeu insusi3.

Astfel, deschiderea omului catre lume presupune deschiderea sa catre Dum-
nezeu. Acolo unde stipaneste neclaritatea, cuvantul ,,deschidere catre lume” rimane
neinteles, ca si cAnd omul ar fi plasat in lume, in timp ce el trebuie si intrebe
despre tot ce descopera ca lume a sa*. Aceasta are ca si consecinta faptul ca
fenomenul fundamental al deschiderii omului catre lume poate fi cuprins adecvat
numai intr-o calificare teologica. De aceea, deschiderea omului cdtre Dumnezeu
se dovedeste ca sens radical al oricarei deschideri adevarate catre lume ce sta-
bileste specificul omului fatd de orice animal.

Deschiderea omului cétre lume este nsa distincta gradual si cantitativ, funda-
mental si calitativ de legatura animalelor cu mediul inconjurator. ,,A fi deschis
catre lume” inseamnd pentru om a avea experiente noi si intr-un mod nou, iar
,posibilitatea Iui de a rispunde la realitatea perceputa [...] poate fi transformata
la nesfarsit’™.

Deschiderea omului catre lume se exprima la Pannenberg in depasirea de sine
a omului, adicd in ireductibilitatea sa la o experientad facuta: ,,El (omul, n.n.) este
deschis peste lume, anume peste orice imagine a lumii; dar este deschis, de
asemenea, peste cautarea simpla de imagini ale lumii, atit de necesar este aceasta,
ramanand deschis in cercetare si cautare”.

Pannenberg intelege fenomenul deschiderii omului catre lume ca expresie a
dependentei’ omului de o realitate care transcende tot ceea ce exista si de la care
depasirea de sine a omului poate astepta Implinirea existentei sale: ,,Ceea ce este
mediul inconjurator pentru animal, este Dumnezeu pentru om: singurul tel in
care nazuinta sa poate gasi linistea si in care destinatia sa este implinita”®. In timp
ce fundamenteaza fiinta si persoana omului pe relatia cu Dumnezeu, Pannenberg
ajunge sa descopere constitutia teonoma a existentei umane care nu exclude
libertatea eului, ca subiect al actiunii, ci dimpotriva o fundamenteaza.

Aceasta nu Tnseamnd cd deschiderea omului catre lume este fundamentata
numai pe capacitatea lui creatoare: ,,Ca fiinta deschisa catre lume, omul este
mereu dependent de intregul realititii intilnite care riméne nepatruns in orice
situatie™. O astfel de dependenta depaseste, dupa Pannenberg, posibilititile crea-
toare ale fiintei, cici omul nu-si creeaza sub presiunea unui surplus de instincte
un obiect fantastic al cautarii dincolo de lucrurile posibile din lume, ci dimpotriva

2Idem, Was ist der Mensch? (WiM), 3 Aufl., Géttingen, 1962, p. 11.

31dem, Die Frage nach Gott, p. 385.

4Idem, WiM, p. 12 s.u.

3 Ibidem, p. 8.

¢ Ibidem, p. 10. Deschiderea omului catre lume Inseamna in acest sens ca omul ,,nu
existd tocmai in orizontul lumii, ci totdeauna dincolo de orizontul lumii?” (idem,
Wirkungen biblischer Gotteserkenntnis, in Studium Generale (StG), (1962), p. 590.

7Idem, WiM, p. 13.

8 Ibidem.

o Ibidem, p. 23.
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dependenta sa nesfarsita presupune ,,0 realitate [...] de dincolo de orice expe-
rientd a lumii”!°.

Dumnezeu este, pentru Pannenberg, Cel de la care pleaca ,,stimularea in
cautare”. Aceasta inseamna ca El este raspunsul ce vine in intimpinarea cautarii
existentiale a omului.

Deschiderea omului catre lume are pentru teologia ortodoxa o semnificatie
fundamentala. Staniloae vorbeste de deschiderea omului catre lume avand in
vedere legatura ontologica intre omul care se afla in procesul mantuirii si natura
din afara lui. De aceea, pentru el, mantuirea nu se referd la o umanitate despartita
de natura inconjurdtoare, ci la una ,,care raméne unitd ontologic cu creatia
inconjurdtoare”!. Aceastd coapartenentd a omului si a naturii este redata prin
cuvantul ,lume” ce cuprinde atit natura inconjurdtoare ct si umanitatea'2.

In dimensiunea lui personald, omul cuprinde insa 1n sine intreaga lume. Rea-
litatea aceasta a fost exprimatd de Sfantul Maxim Marturisitorul prin termenul
macro-antropos'3, pe care Staniloae 1l preia in Dogmatica ortodoxd'®. Prin el este
subliniatd atat demnitatea omului de ipostas al intregii lumi cat si destinatia lumii
de a fi umanizata'>. De aceea, pozitia deosebitd a omului in natura nu trebuie
despartita de destinatia lui de a reprezenta natura in sine.

Ca expresie a deschiderii omului catre Dumnezeu, deschiderea lui cétre lume
se exprima, dupa Staniloae, 1n legiturd cu sensul pe care il are aceasta ca dar al
lui Dumnezeu. Staniloae subliniazd faptul cd prin Incredintarea lumii ca dar
omului, Dumnezeu vrea sa Se daruiasca acestuia cu intreaga Sa iubire. Aceasta
implica totodatd datoria omului de a se ridica dincolo de darul primit, spre
Dumnezeu'®. Ca semn al iubirii unei persoane catre alta, lumea are in sine
destinatia de a ardta dincolo de sine: ,,Cel ce primeste trebuie sd progreseze
interior de la dar catre Cel ce std dincolo de dar”'’. Dupa Staniloae, depasirea
lumii de catre om inseamna in acelasi timp depasirea de sine care ia nastere din
iubirea lui pentru Dumnezeu. De aceea, ideea de lume ca dar al lui Dumnezeu
este legata la Staniloae de cea de cruce care Inseamnd despartirea omului de
lucrurile din lume'®. Motivul acestei despartiri a omului de lucrurile din lume

10 [bidem, p. 11.

"' Dumitru Staniloae, Orthodoxe Dogmatik, Bd. 1, (OD 1). Aus dem Rum. iibersetzt
von Hermann Pitters. Mit einem Geleitwort von J. Moltmann, Giitersloh, 1984, p. 293.

12 Ibidem.

13 Maximus Confessor, Mystagogia, 7, P.G. 91, 684 D-685 A.

14Staniloae, OD 1, p. 22.

15 Ibidem.

16 Jhidem, p. 310. ,Intreaga lume este asa-zicAnd partea vazutd a unui sacrament
universal si permanent al lui Dumnezeu si intreaga actiune a omului comuniune
sacramentala (communio) cu Dumnezeu. Intelegerea aceasta a lumii corespunde intelegerii
ei ca dar al lui Dumnezeu si purtitor al iubirii Sale” (Die Welt als Gabe und Sakrament der
Liebe Gottes, in Orthodoxe Beitrdge, V. Philoxenia, Hg. von Ilse Friedeberg, Marburg/
Lahn, 1973, p. 40).

7Idem, OD 1, p. 310.

18 Ibidem. Staniloae preia ideea aceasta de la Sfantul Maxim Marturisitorul (Grostische
Centurien, 1, 67, P.G. 90, 1108 B).
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este pentru Staniloae cautarea omului dupd Dumnezeu Insusi care inseamna
infinit mai mult decat toate darurile Sale. Prin despartirea sa de lucrurile lumii,
omul se apropie de Dumnezeu. In aceastd intdlnire cu Dumnezeu, omului ii este
descoperit sensul ultim al cautarii sale, si anume invierea'’, ca perspectiva deplina a
existentei sale.

Coapartenenta intelegerii omului si a lumii

Ca fiintd deschisd lumii, omul este definit in primul rdnd de relatia lui cu
Dumnezeu care, dupd Pannenberg, este mijlocitd de realitatea lumii exterioare:
,»Drumul omului cétre realitatea (divind) in care el poate sa-si fundamenteze in
final existenta sa extatica si si-si castige identitatea este mijlocit de experienta
lumii exterioare™?.

Omul se indreaptd nsa nu numai catre celelalte obiecte, ci si catre el, ca cel
care le intelege. Aceastd intoarcere de la experienta obiectelor catre sinele sau eul
propriu implica, pentru Pannenberg, o transcendere a intregii sfere a perceptiei
obiectuale, care este legatd 1n acelasi timp de intelegerea alteritatii lucrului?'. O
astfel de transcendere a omului peste intelegerea lucrurilor nu se referd insa
simplu la o alteritate a lucrurilor, ci la un Altceva dincolo de toate lucrurile lumii
lui, adica la un Altceva care cuprinde lumea??.

Important este, dupd Pannenberg, ca experienta lumii implicd pentru om
drumul catre experienta de sine-insusi. Exista, asadar, ,,pe langd o relatie
nemijlocita cu fenomenele lumii o relatie a omului cu lumea care nu este izolata
de relatia sa cu sine-insusi, ci, in aceasta, omul se triieste pe sine In experienta
lumii™. In privinta acestui aspect, Pannenberg observa ca, spre deosebire de
filosofia noud a subiectivitatii, teologia apuseand, prin concentrarea asupra
pacatului si a justificarii, s-a retras din ce In ce mai mult din lupta pentru inte-
legerea lumii: ,,Tematica etica nu a fost Inteleasa ca un punct de plecare pentru o
noua Intelegere a realitatii in general, prin includerea si a proceselor naturii, ci a
devenit o fortareata in care teologia s-a retras”?*. Prin aceasta a luat nastere o
despartire Intre Intelegerea lumii si intelegerea proprie a omului. Directia aceasta
a fost reprezentatd in teologie de Rudolf Bultmann®. Acesta a afirmat ca
intelegerea lumii in crestinismul primar ar fi pentru noi invechitd, insa intele-
gerea de sine a crestinismului primar ar reprezenta o posibilitate pentru intelegerea

19 Staniloae, OD 1, p. 310.

20Pannenberg, Anthropologie in theologischer Perspektive (AthP), Gottingen, 1983, p. 67.

21 [bidem, p. 64 s.u.

22 [bidem, p. 66.

B 1dem, Gottesgedanke und menschliche Freiheit (GGMF), Gottingen, 1972, p. 26. Cu
privire la aceasta vezi Pannenberg, Kontingenz und Naturgesetz, in Klaus Miiller und
Wolfhart Pannenberg (Hg.), Erwdgungen zu einer Theologie der Natur, Giitersloh, 1970,
p- 71.

2 Pannenberg, GGMF, p. 55.

% [bidem.
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de sine a omului in prezent, In momentul in care aceasta ar fi eliberatd prin
demitologizare de legdtura ei cu imaginea acelei lumi invechite, mitologice?.
Pannenberg se ridica impotriva acestei teze afirmand: ,,Aceastd teza si oricare
alta asemenea concentrare izolatd asupra cunoasterii de sine a omului nu poate fi
sustinuta, deoarece cunoasterea de sine si cunoasterea lumii isi apartin totdeauna
reciproc”?’. Dupa Pannenberg, este lipsit de realitate istorica faptul ci una este
depasita si cealalta poate fi preluata si explicata ca identica®®. ,,Daca intelegerea
lumii de cétre crestinismul primar ar fi pentru noi pur si simplu depasita in toate
liniile sale, atunci intelegerea de sine legatd de aceasta nu ar mai putea sa fie
pentru noi o posibilitate actuald, deoarece chiar intelegerea lumii si intelegerea
de sine apartin, 1n principiu, una celeilalte, pentru ca se conditioneaza reciproc
una pe cealalta”?. Nazuinta spre o cunoastere de sine corespunzatoare a omului
vine ca o ,,disputd” a relatiei sale cu lumea si cu aceasta se transforma totodata
relatia omului cu sine nsusi: ,,Schimbarea lumii prin om mijloceste schimbarea
omului insusi’3°.

Se cuvine sa subliniem aici meritul teologiei lui Pannenberg de a readuce in
atentia teologilor actuali realitatea lumii Inconjuratoare si importanta ei pentru
viata omului si totodata locul ce i se cuvine acestei lumi in relatia omului cu
Dumnezeu. Aceasta cu atdt mai mult cu cat, din 1976, Pannenberg pledeaza
pentru o reinnoire a hristologiei Logosului, ardtdnd ca Logosul este ,,ordinea
concreta a lumii™!, ,,principiul ordinii concrete a lumii dezvoltata istoric”32.

Pentru Staniloae, lucrurile vazute din lume sunt mediul transparent al lui
Dumnezeu cel personal®, semne ale iubirii Lui**. Ele sunt mijlocul necesar
pentru urcusul omului spre Dumnezeu, 1nsa continutul sensului lui, omul il poate
trdi numai prin intrarea in deplina lumina a experientei lui Dumnezeu.

Staniloae aratd cd, pentru credinta Bisericii primare, lumea este ridicatd
numai prin legatura ei ontologica cu Dumnezeu care este sensul ei propriu si
absolut. Sensul lumii dat prin creatie este cuprins astfel in sensul divin®. Sfantul
Maxim Marturisitorul ne indeamna sd ne straduim sa vedem sensul lucrurilor
curat, divin si deschis spre infinit. Aceasta are loc 1n procesul depasirii de sine a

26 Ibidem.

2 [bidem.

28 Ibidem.

2 1dem, Problemgeschichte der neueren evangelischen Theologie in Deutschland. Von
Schleiermacher bis zu Barth und Tillich, Gottingen, 1997, p. 217.

¥Tdem, GGMF, p. 55.

3'Tdem, STh 2, p. 81.

32 [bidem. Pannenberg afirma privitor la aceasta: ,,0 teologie crestina actuala a creatiei
[...] valega, poate, invatatura Bisericii primare despre Logos cu ideile informaticii” (Gort
und die Natur, p. 500).

33 Staniloae, OD 1, p. 315.

3 (Cand este El Insusi in fata mea nu mai am nevoie de semne” (Staniloae, OD 1, p. 311).

3 Staniloae, OD 1, p. 315.
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omului care este o expresie a deschiderii sale catre Dumnezeu, in care omul este
deschis pentru un sens ce trimite dincolo de lume3®.

Numai in acest sens mai inalt el isi afla sensul existentei lui*’. Prin intele-
gerea si nazuinta sa, omul este deschis pentru ,,0 ordine ce depaseste natura™s.
Pentru Staniloae, omul nédzuieste dupa o realitate personalda superioarda lui,
infinita*®, deoarece numai o persoana superioara poate sa linisteasca dorinta naturii
umane dupa implinirea sensului ei®.

Persoana aceasta absoluta 1i comunica omului sensul ca unei persoane, pentru
ca el sa-si imbogateasca constiinta si intreaga sa fiinta*!, incat omul sa experi-
menteze chiar prin aceasta sensul vietii lui*?.

Constiinta aceasta fundamentatd pe deschiderea omului spre Dumnezeu si
care insoteste intregul proces al depasirii de sine a omului nu are in sine nici o
tendintd de indepartare a lumii ca intreg, cum afirmase gnosticismul®’. Dim-
potriva, o astfel de constiintd se referd la faptul ca omul nu trebuie sd puna nici o
patimd in continutul sensului lucrurilor din lume. Aceasta implicd, pentru
Staniloae, curatirea gandurilor, a actiunilor si deprinderilor noastre 1n legatura cu
lucrurile. Trebuie sd ne pdzim de pericolul de a intuneca sensul obiectiv al lucru-
rilor printr-o patima irationald, dupa cum ardta Sfantul Maxim Marturisitorul:
,Inteles patimas este gandul compus din patima si inteles. Sa departim patima de
inteles si va rimane gandul simplu™#.

Noi cuprindem insd lucrurile in sensul lor simplu cand le cunoastem in
legatura lor cu Dumnezeu. De aceea, trebuie sa ne straduim sd depasim lucrurile
pentru ca dincolo de ele sa traim taina lui Dumnezeu si a actiunilor Sale. Lumea
este transparentd pentru Dumnezeu si astfel este experimentatd prezenta lui
Dumnezeu ca persoand in aceastd lume. Legatura dintre om si lume conduce la
implinirea destinatiei omului si a lumii. Destinatia aceasta se manifestd deplin
numai cand omul se gaseste in legitura cu Dumnezeu, caci numai prin aceasta
legaturd este posibil un dialog intre om despre lucruri si Dumnezeu, adicd un
dialog cu Dumnezeu despre destinatia lumii. Numai in acest dialog cu Dumnezeu
despre lucruri se dovedeste superioritatea fiintei noastre fatd de lucruri ca

36 [bidem, p. 25. Vezi John D. Zizioulas, Being as Communion. Studies in Personhood
and the Church, London, 1985, p. 96 s.u.

37 Staniloae, OD 1, p. 315. Vezi idem, Logos, le temple qui rayonne, in Service
Ortodoxe de Presse, 62 (1981), S. 22f.

#Idem, OD 1, p. 315.

3 Ibidem.

40 Ibidem.

4 Ibidem, p. 25.

42 Ibidem.

4 Franz Schupp, Schipfung und Siinde: von der Verheifsung einer wahren und
gerechten Welt, vom Versagen der Menschen und vom Widerstand gegen die Zerstorung,
Diisseldorf-Patmos, 1990, p. 228.

# Maximus Confessor, Capita de charitate. Centuria III, 43, P.G. 90, 1029. Vezi
Staniloae, OD 1, p. 324.
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obiecte. In aceasta se afla totodata si deosebirea dintre om si animal. Deosebirea
aceasta se referd, asadar, nu in primul rand la trupul omului, ci la intreaga sa
persoand. Aceasta este ridicatd in dialog cu Dumnezeu pe o treaptd comuna:
,»Aici vorbesc impreund doua subiecte despre lucruri ca obiecte; prin aceasta este
clar ca persoana noastra este superioara lucrurilor’™.

De aceea, deschiderea omului catre lume nu Inseamna numai ca omul, in
comparatie cu animalul, este ,.liber fatd de lumea inconjuratoare™, dupa cum a
subliniat Scheler. Ea implica cu atdt mai mult destinatia lumii care isi afla
implinirea in om?’, si totodata schimbarea omului care aduna cunostinte si
experiente prin intermediul lumii*.

Deschiderea persoanei umane catre istorie

Pentru Pannenberg, legaturii omului cu lumea 1i corespunde faptul ca
realitatea omului si a lumii pot si fie gandite ca istorie®. Realitatea nu are o
istorie, ci ea Insdsi este istorie. De aceea, dimensiunea istoricd a omului nu poate
fi stabiliti numai pe baza hotararilor libere luate de om in ceea ce priveste
continutul vietii sale, dupa cum afirma filosofia existentiala. Mai curand, arata
Pannenberg, viata omului se desfdasoard Intr-un context istoric al Intdmplarilor
care nu anuleaza 1nsa istoria sa unica si cu aceasta individualitatea sa. Invers este
valabil: toate evenimentele vietii umane au sensul lor numai in contextul istoriei
vietii fiecarui om luat separat™.

Desfasurarea istoriei vine in intampinarea caracterului extatic al omului, care
depaseste tot ceea ce este prezent. De aceea, aratd Pannenberg, miscarea extatica
a vietii omului se intinde spre o implinire cuprinzatoare, implinire ce priveste pe
om in istorie si depaseste limitele oricarui prezent istoric®'. Semnificatia ultima a
propriilor noastre actiuni va fi insa hotarata in viitorul vietii noastre. Numai o
datd cu acesta se desavarseste intregul vietii care formeaza orizontul sensului si
semnificatia tuturor momentelor sale unice®?. Toate realizarile vietii noastre
tintesc spre acest Intreg.

Istoria formeaza, asadar, elementul implinirii concrete a vietii omului. Lipsa
de finitudine a procesului istoric face insd discutabild orice revendicare de a

4 Ibidem, p. 319. Cu privire la acest aspect Staniloae spune: ,,Thus the world is the
means of the ordinary dialogue between God and man. All that exists is in the service of
this dialogue between the hypostatic Reason of God and the hypostatic reason of man”
[Jesus Christ, Incarnate Logos of God, Source of Freedom and Unity, in ,,The Ecumenical
Review”, 26 (1974), p. 407].

4 Scheler, Die Stellung, p. 37.

47 Staniloae, L homme, image de Dieu dans le monde, in ,,Contacts”, 25 (1973), p. 303.

“]dem, OD 1, p. 236.

4 Pannenberg, Stellungnahme zur Diskussion, in James M. Robinson/John B. Cobb
(Hg.), Theologie als Geschichte, Ziirich/Stuttgart, 1967, p. 309.

S0 Pannenberg, AthP, p. 472.

St Ibidem.

52 [bidem.
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cuprinde intregul realitatii umane. In timp ce o constatare istorica care se bazeaza
pe premise antropologice se indreaptd in forma abstractd a universalitatii spre
intregul naturii umane, cuprinderea acestui intreg este imposibila pentru repre-
zentarea concretd a istoriei’. De aceea, Pannenberg observa ca trebuie facuta
distinctia intre antropologie si interpretarea istoricd a omului si a universului
lumii sale.

Natura istoriei este transformarea® si structurile antropologice pot fi si ele
transformate®®. Aceasta implica, pentru Pannenberg, schimbarea omului, a carei
cauzi trebuie cautatd in caracterul extatic al omului®’. in ceea ce priveste relatia
specifica dintre individul uman si comuniune, aceasta trebuie inteleasa in sensul
unei influente a individului asupra ordinii vietii de comuniune?®. in acelasi timp,
se poate afirma ca schimbarea omului care pleaca de la indivizi devine eficientd
abia in mediul lumii comunitare si a ordinii ei, In mod special atunci cand
descopera oamenilor prezenta lui Dumnezeu®. Aceasta este inteleasa si din ca-
racterul extatic al omului, ca forma de baza a comportamentului uman: ,,Omul isi
gaseste centrul in afara sa in lumea comuna si in ordinea ei, desigur numai in
masura in care ea este loc al prezentei realititii divine”®. Pentru Pannenberg,
sensul religios al ordinii lumii face inteleasd intrebarea de ce schimbarea ordinii
lumii se pastreaza in limite fixe pentru mari perioade din istoria omenirii®'.
Afirmarea schimbarii ca atare s-a inserat, dupa Pannenberg, cand dumnezeirea
insasi a fost inteleasa ca origine a schimbarii ordinii sociale si prin aceasta
schimbarea experimentata faptic a putut fi integratd in constiinta religioasa.

Cu aceasti Intelegere istoricd a omului, Pannenberg se ridicd impotriva unei
argumentari antropologice abstracte, precum si impotriva unui fel obisnuit din
teologie de a vorbi de structura existentei umane ca si cand ar exista mereu
neschimbata®?, Fata de aceasta, el vede necesitatea de a mijloci totdeauna, mai
ales pentru structura existentei umane, concretetea Implinirii vietii umane si

33 [bidem.

4 Pannenberg, AthP, p. 473.

35 Afirmatia aceasta a fost facuta de Jacob Burckhardt, Weltgeschichtliche Betrachtungen.
Uber geschichtliches Studium, in Ders., Gesammelte Werke, Bd. 4, Darmstadt, 1956, p. 19.
Ea este preluata de Pannenberg in AthP (p. 476).

% Pannenberg ajunge la aceastd constatare prin Th. Nipperdey, Die anthropologische
Dimension der Geschichtswissenschaft, in G. Schulz (Hg.), Geschichte heute — Positionen,
Tendenzen, Probleme, Gottingen, 1973, p. 225-255. Vezi, de asemenea, Pannenberg, AthP,
p. 476.

S7Pannenberg, AthP, p. 476.

38 [bidem, p. 476 s.u.

3 Dupa Pannenberg, interesul credintei in cadrul istoriei nu se referd numai la realitatea
umand a istoriei, de care ea isi aminteste pentru ca isi are fundamentul in ea, ci in plus la
actiunea lui Dumnezeu (Die Auferstehung Jesu — Historie und Theologie, in idem, Beitrdge
zur systematischen Theologie (BzSTh 1), Bd. 1, Gottingen, 1999, p. 308.

% Pannenberg, AthP, p. 477.

ot Ibidem.

2 Idem, WiM, p. 37.
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schimbarea ei in istorie. Pentru Pannenberg, caracterul istoric al omului este
legat de experienta istoriei, fiind format mai intdi in procesul unei astfel de
experiente si deschis variabilitatii ca toate celelalte structuri antropologice.

Istoria vietii unui om trebuie sa fie inteleasa 1nsa si ca drum al unei carmuiri
speciale, care i se acorda fiecarui om de catre Dumnezeu si pe care, in deschi-
derea sa catre lume, omul 1l cauta neincetat.

In cautarea sa dupa Dumnezeu si dupa sine-insusi, omul Intilneste experienta
istorica®, ,,pe care oamenii au facut-o cu intrebarea despre ei insisi, despre
mantuirea si pacea lor si cu realitatea divind care se arati in acestea”®. De aceea,
depasirea de sine a omului®, care trimite la sensul intregimii vietii sale, se
implineste concret numai in cursul istoriei: ,,In afara acestui proces al istoriei ea
rimane un moment abstract al structurii, fird continut concret”. Istoria isi afla
insd fundamentul ei ultim si transcendent in Dumnezeu. Omul si umanitatea in
general, aratd Pannenberg, nu sunt subiecte ale istoriei, ci teme ale ei, pentru ca
omul nu poate sa fundamenteze unitatea istoriei si de aceea nici si-L substituie
pe Dumnezeu. Adevaratul subiect al istoriei, in sensul propriu al cuvantului, este
Dumnezeu®’. Dumnezeu participa la devenirea istoriei conducand-o spre viitor,
asa cum s-a descoperit in istoria lui Hristos. El nu trebuie insd confundat cu
istoria. Dumnezeu nu dispare in viitorul lumii. Persoana Sa ramane deosebita de
istorie si realitate, caci Dumnezeu este intr-adevar o fiinta transcendenta si ca
atare prezent in istorie.

Pentru Staniloae, istoria este in esenta ei ,,drum”, tensiune care ,,nu a ajuns la
sfarsit”®®, Istoria implica, asadar, miscarea creaturilor. La Staniloae, istoria si
miscarea sunt determinari fundamentale ale fiintei.

Ideea de miscare este preluata de Staniloae de la Sfantul Maxim Marturi-
sitorul. In opera sa Ambigua, Sfantul Maxim a afirmat aceastd miscare si prin
aceasta si timpul ca semn distinctiv al oricarei fiinte. ,, Totul”, spune Sfantul Maxim,
,,absolut totul este Tn miscare”®. Sfantul Maxim afirma cd miscarea este ,,unicul
mijloc imprimat de Dumnezeu fiintelor rationale create”, prin care ,,ele pot inainta
spre odihna finald in eternitate divina”.

Necesitatea pozitiva a miscarii si a timpului rezultd, pentru Staniloae, din
faptul ca miscarea este folosita in timp de Dumnezeu Cel vesnic pentru a inalta
fiintele create. Pentru a explica aceastd realitate, Staniloae foloseste o analogie
din familie. Mama pune copilul la o oarecare distanta de ea si-1 cheama spre ea,

6 Pannenberg, Weltgeschichte und Heilsgeschichte, in Hans Walter Wolff (Hg.),
Probleme biblischer Theologie, FS Gerhard von Rad zum 70. Geburtstag, Miinchen, 1971,
p. 357 s.u.

% Ibidem.

% Ibidem.

% Jbidem.

7 [bidem, p. 351-359.

% Staniloae, Orthodoxe Dogmatik, Bd. 3 (OD 3). Aus dem Ruménischen iibers. von
Hermann Pitters. Mit einem Vorwort von J. Moltmann, Diisseldorf, 1995, p. 307.

Maximus Confessor, Ambiguorum liber, P.G. 91, 1177 AB.

70 Staniloae, OD 1, p. 165.
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pentru ca el sa se intdreasca 1n exercitiul miscarii ce-l face si, manat de dorinta
dupa mama, sa vina spre ea’’.

Miscarea aceasta de care se servesc fiintele rationale este o miscare ce are loc
prin vointa. Staniloae analizeaza aceasta idee a Sfantului Maxim Marturisitorul si
explica cum fiintele rationale pot ndzui spre Dumnezeu prin vointd, primesc o
intelegere a destinatiei divine a lucrurilor si cunosc sensul pe care l-au primit de
la Dumnezeu. El citeaza pe Sfantul Maxim: ,,Daca toate fiintele rationale sunt
create, ele sunt puse desigur si in miscare, miscandu-se spre existenta cea buna
prin vointd de la inceputul lor, dupa fire, pentru faptul ca exista””2. Sfarsitul
miscarii, aratd Sfantul Maxim, este ,,existenta in Cel ce Se afla in existenta eterna
cea bund, precum si inceputul lor este insési existenta sau Dumnezeu””.

Staniloae aratd ca in istorie nu se poseda inca tot binele. Motivul este faptul
cd istoriei fi apartine numai miscarea spre implinire, insa nu implinirea insasi. In
implinire miscarea inceteaza’. Istoriei 1i apartine relativul, ce caracterizeaza, de
asemenea, cunoasterea umand, nedescoperirea deplina”. De aceea, aici este mult
loc pentru presupuneri, posibilititi si ambiguitati’®.

Cu toate acestea, timpul este pentru Staniloae premisa pentru ridicarea
creaturii’’, adica relatia dinamica a creaturii cu Dumnezeu Cel vesnic’®. Staniloae
caracterizeaza relatia dintre Persoana divind si om ca relatie de iubire, caci
iubirea presupune chemarea lui Dumnezeu ca oferire a Sa si raspunsul omului.
Ca persoana, omul trebuie sa raspunda la chemarea lui Dumnezeu ce are loc in
timp, deoarece Dumnezeu asteaptd raspunsul in acest timp, pentru a depasi
distanta dintre El si om in timpul prezent.

Pentru Staniloae, aceasta face posibila depasirea de sine a omului in istorie pe
care acesta o implineste n nazuinta sa dupd daruirea lui catre Dumnezeu,
indreptata spre viitor. Ca si creaturd, omul este limitat, totodatd insa capabil sa se
depaseasca pe sine Insusi. Aceasta se bazeaza pe temporalitatea fiintei sale’, caci
prin timp, aratd Staniloae, privim la trecut si suntem nemultumiti cu ceea ce am
fost si cu masura daruirii noastre. Numai in Indreptarea catre viitor, timpul actual
primeste un sens, cici numai avand in vedere viitorul putem sd crestem si sa
inaintam in daruirea noastra. Staniloae accentueaza ca este necesar efortul nostru
pentru a creste in aceastd directie, caci, desi apartinem timpului si suntem
Hrecdtori”, suntem totodata ,,creati pentru vesnicie” si legati de ea®. Nazuinta
dupa aceasta este a noastra, implinirea ne este data insa de Dumnezeu?®!.

! Ibidem.

2Maximus Confessor, Ambiguorum liber, P.G. 91, 1072 B. Vezi Staniloae, OD 1, p. 166.
7 Ibidem.

74 Staniloae, OD 3, p. 307.
5 Ibidem.

76 Ibidem.

"7Idem, OD 1, p. 168.

8 Ibidem.

7 Ibidem, p. 169.

8 Ibidem.

81 Ibidem.
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Dumnezeu ofera oamenilor din ce in ce mai mult iubirea Sa corespunzator cu
cresterea si capacitatea lor de raspuns. Astfel, raspunsul deplin al oamenilor are
loc atunci cand Dumnezeu se daruieste cu totul lor®?. De aceea, darul iubirii lui
Dumnezeu catre oameni, aratd Staniloae, descoperd o ,,istorie” a actiunii lui
Dumnezeu in relatia Sa cu oamenii®}. Se poate vorbi de un ,,progres” al actiunii
Sale in cadrul devenirii umane si a implinirii ei%. Pentru Staniloae, Dumnezeu ne
conduce in asa fel incat durata dintre oferirea iubirii Sale si raspunsul nostru
trebuie scurtatd. Noi datoram aceasta iubirii Lui. Ea este sensul depasirii noastre
de noi insine in timp.

Din acest motiv sensul depasirii de sine a omului arata spre viitor®. Potrivit
acestui sens tindem mereu spre ceea ce se afla Tnaintea noastrd. Aceasta ne arata
ca nu ramanem inchisi in ceea ce suntem in prezent®. in acest fel intelegem ca nu
am ajuns ceea ce voim, ceea ce propria noastra fiinta ne cere sa fim*’. Noi suntem
astfel mereu pe cale®®.

Pentru Staniloae, timpul este expresia neputintei noastre de a ramane in
starea actuald. Aceasta inseamnd cd noi nu am ajuns definitiv la Tmplinirea in
care ne putem odihni®. Ca cea mai importantd dimensiune a timpului, viitorul ne
descopera sensul mai ascuns al cdutarii noastre dupa desavarsire. Aceasta se arata
in aceea cd noi cautam mereu un sens mai adanc, mai multumitor a ceea ce
suntem si a ceea ce ne inconjoard. Ceea ce ne umple interior este cautarea,
,orientarea spre viitor, lasarea In urma a ceea ce suntem si ndzuinta spre un alt
scop (Filipeni 3, 14; epectazele Sfantului Grigorie de Nyssa)™.

Orice fapta a omului, desi are loc 1n prezent, este valabila pentru viitor. Pentru
Staniloae, noi suntem vii numai in mésura in care tindem catre viitor prin ac-
tiunea prezenta®'.

La ambii teologi observam grija de a nu pierde din vedere datele reve-
lationale cu privire la cele trei realitati: Dumnezeu ca realitate absoluta, pe care

82 Ibidem, p. 170.

8 Ibidem, p. 171. s.u.

8 Ibidem.

8 Privitor la aceasta intelegere a viitorului de catre Staniloae, D. Nesser observa:
,»Viitorul ia o coloratura noud: el nu mai este acest necunoscut impotriva céruia incercam in
van sa ne asiguram sau sa ne aparam, dar ca prezent si trecut este calificat in principal prin
manifestarea iubirii divine si cresterea rdspunsului nostru la acest dar” (Le mond, don de
Dieu, p. 147).

8 Staniloae, OD 1, p. 171.

87 Ibidem.

88 Ibidem.

8 Ibidem, p. 172 s.u.

% Jbidem. Dupa Staniloae, omului {i este proprie orientarea spre viitor. Aceasta nu
exclude actiunea in prezent, ci o indreaptd spre viitor: ,,Timpul viu reflectd acest elan
continuu [...] spre plenitudinea viitorului fiintei, spre Acela care este izvorul ei. in timpul
viu murim mereu prezentului, nu-1 lisim si dureze, nu ne oprim la el” (idem, Dieu est
amour, Geneve, 1980, p. 54 s.u.).

*'Idem, OD 1, p. 173.
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sunt fundamentate ca realititi create, omul si lumea. Desi folosesc moduri de
argumentare diferite, amandoi teologii ajung la afirmarea si dezvoltarea di-
mensiunii fundamentale a existentei umane: deschiderea ei ciatre Dumnezeu si
lume. Omul nu este numai in lume, ci este deschis catre ea. Amandoi teologii nu
uitd Tnsd niciodata sa precizeze: omul este deschis catre lume intrucat este deschis
catre Dumnezeu. De aceea, pozitia omului in lume este una speciald: de a pastra
transparentd lumea pentru dialogul lui cu Dumnezeu. in dialogul acesta, ce
primeste o forma istoricd, Dumnezeu Se descoperd ca persoana absolutd ce
daruieste omului lucrurile din lume pentru ca acesta sa I le Intoarca cu multumire
si sa se ridice dincolo de ele spre Creatorul lor. in forma aceasta istorica a
dialogului cu Dumnezeu, omul intelege cd unitatea istoriei nu poate fi funda-
mentatd decit pe Dumnezeu ca Persoand absolutd care da sens istoriei si o
conduce spre telul final. De aceea, chiar cand Karl Lowith vine cu sentinta ca
gandirea moderna contemporand s-a despartit definitiv de teologia istoriei®?,
Pannenberg nu impértiseste aceastd apreciere. Dimpotriva, prin intelegerea
deosebitd pe care o are despre istorie, el a aflat sustinatori atat in gandirea
filosofica®, cat si cea teologicd moderna, asa cum se poate vedea in volumul doi
al Teologiei Dogmatice Ortodoxe a Parintelui Profesor Staniloae. La randul lui,
teologul roman s-a bucurat mult timp de aprecierea teologului german®*.

2 Lowith Karl, Ges. Abhandlungen. Zur Kritik der geschichtlichen Existenz, Stuttgart,
1959, p. 159.

% Pozitia lui Pannenberg este impartasita de M. Theunissen care spune ca filosofia
istoriei nu numai ca s-a nascut din teologia istoriei, ci ca totdeauna nu este posibila decat ca
atare (Gesellschaft und Geschichte, Berlin, 1969, p. 39 s.u.).

% Aceasta apreciere o exprima Pannenberg, intr-o scrisoare din 21.05.2003 catre mine,
prin cuvintele: ,,Ich habe Pater Staniloae seit langem als einen der fiihrenden orthodoxen
Theologen geschitzt” (,,De mult timp eu l-am apreciat pe Parintele Staniloae ca unul din
teologii ortodocsi de frunte”).
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Some anthropological aspects in the theology
of Wolfhart Pannenberg and Dumitru Staniloae

The comparative view of Wolfhart Pannenberg and Dumitru Staniloae concerning
the human person proves the connection between them in thinking the 'anthropos' and
also the differences between the two theologians.

The main aspects interpreted in this study are the opening of the human being
toward the world, the common understanding of man and of the world. Also, this
opening toward the world involves this human opening toward history. The human
structure is — according to Pannenberg — ecstatic, that is a continual tendency to share
his nature and experience to the others. For Staniloae, the history is a 'road’, a tension
toward God. So, the movement — in a continuity with Saint Maximus the Confessor
and with all the Fathers — is a modality of God the raise the creatures to Him. The well
known metaphor of Father Staniloae — though so meaningful — of the history as movement,
road and ascension toward God compares it with a mother laying her child at a certain
distance to her in order that the child, driven by the desire to embrace her, to come
near. This con-sanguinity with certain differences between Pannenberg and Staniloae
comes from their attention to the Revelation.



